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INTRODUCCION
Más de 100 sitios encima de los 5200 msnm y hasta los 6700 msnm han sido encontrados. Estos
es solo uno de los muchos logros asociados a los Incas. En menos de 100 años ellos construyeron
estructuras de piedras en un área basta de los Andes, en los actuales países de Perú, Chile,
Argentina y Bolivia. En ningún otro sitio alrededor del mundo han sido encontrados restos
arqueológicos a tales alturas. Incluso las altitudes de tales construcciones no fueron alcanzadas
hasta después de 400 años. Así que en conjunto estas construcciones son sorprendentes logros
del pasado.
Los sitios generalmente consisten en edificios de piedra con muros bajos, plataformas artificiales
levantadas y estructuras simples que servían de protección de los elementos naturales. En la base
de algunas montañas, largos complejos se encontraron, los cuales funcionaron como almacenes
para los participantes en ceremonias de la parte alta. Las estructuras de la Cima no siempre son
impresionantes en tamaño, pero son las ofrendas rituales, como estatuas, preciosos textiles, restos
de comida y en ocasiones sacrificios humanos encontrados en la estructura las que le dan valor
hoy día.
Extraordinariamente preservados en el fio ambiente de las alturas de los Andes, los restos
momificados de victimas de sacrificios y sus ofrendas funerarios nos brindan invaluable evidencia
para el estudio de la vida ceremonial de los Incas. Estos son algunos de los pocos restos de
evidencia religiosa Inca, y que han sobrevivido a su contexto real luego de la invasión española.
Desgraciadamente en los últimos 100 años estos sitios Inca han sido destruidos por saqueadores.
Y el estudio científico de estas zonas recién ha empezado hace algunas décadas.
El término “gran altitud” o “de altura” ha sido usado por los arqueólogos para referirse a sitios
encima de los 5200 msnm. Esta ha sido una manera conveniente de distinguir a ellos de los restos
encontrados en las partes bajas que a vecespuedencompartir algunas características. También se
entiende que una montaña solo a 2000 msnm sería considerada de altura para gente que viva a
menos de 1000 msnm.
Sin embargo, es la gran altitud de muchos restos los que han captado la atención, sobre todo por
la gran cantidad de energía, organización, y en algunos casos técnicas especiales necesarias para
construir y mantener estructuras a tales alturas. Normalmente la gente que vive a 4000 msnm (la
más alta zona de villas permanentes) tiene problemas de llegar y peor aún trabajar en alturas
sobre los 5200 msnm.
Una momia puede ser definida como un cadáver humano que tiene su piel preservada sobre su
esqueleto ya se por procesos naturales o artificiales. Una de las cosas que hace que las momias
de los Andes únicas es su preservación natural. Las momias egipcias tienen renombre y son
incluso 3 milenios más antiguas que los Incas. Sin embargo, estas son usualmente cuerpos
disecados que han tenido sus órganos internos removidos y técnicas de embalaje fueron las que
ayudaron al proceso de momificación. Así sean raras, las momias que han sido congeladas
naturalmente están mucho más conservadas. Gracias a este mejor preservado cuerpo, tejidos y
órganos, estas proveen gran información biológica.
Las crónicas españoles describen las ofrendas Inca a los dioses que incluían estatuas hechas de
metales preciosos, finos textiles y cerámicas distintivas del estilo Inca, también restos de la hoja de
Coca, incienso, artículos de comida y bebidas alcohólicas. Aunque sabían que las ofrendas podían
incluir sacrificios humanos, no fue hasta 1954 que los científicos empezaron a poner seria atención
a tales sacrificios que ocurrían en montañas. Este año, saqueadores en Chile descubrieron el
cuerpo de un niño Inca en la cima de El Plomo a 5200 msnm Luego este fue recuperado por los
arqueólogos, y sirvió para el estudio y posteriores artículos relacionados. En 1964 el cuerpo de un
hombre adulto fue encontrado en una montaña a 6000 msnm en el Monte El Toro, y en 1985 el
cuerpo congelado de un nuño de 7 años fue encontrado a 5300 msnm en un sitio Inca a las faldas
del Aconcagua en Argentina (Schobinger 1966, 2001). Los resultados de estas investigaciones
dieron las bases para el desarrollo de excavaciones científicas a largo plazo que se darían en las
cimas de montañas durante la década de los 90. Esto llevo al descubrimiento de 4 Momias Inca
excepcionalmente preservadas en las montañas de Ampato (Perú) y Lllullaillaco (Argentina).
(REinhard 2005; Reinhard&Ceruti 2010).
1. FUENTES HISTORICAS Y ARQUEOLOGICAS
A. Fuentes históricas
Las fuentes históricas nos ayudan a la interpretación de contextos especiales, como el caso de
la ceremonia de laCapacocha,así como a entender qué función y significado pudieron tener los
textiles asociados a dichos contextos. A continuación, haremos unas breves reseñas de algunos
de los autores más importantes, y sus respectivas obras, que fueron consultados para la
realización de este trabajo, tomando en cuenta el punto de vista desde el cual fueron escritas,
así como los aportes que nos pueden brindar.
Juan de Betanzos
Juan de Betanzos escribió una de las primeras obras de carácter indigenista en el año
de1551. Este español, vecino del Cusco, tuvo una cierta posición social dentro de la esfera
incaica por estar casado con la princesa inca CuxirimayOcllo -prima de Atahualpa y
descendiente directa por parte paterna de Pachacutec- bautizada después como doña
Angelina Yupanqui Coya. Además, por su perfecto dominio del quechua, Betanzos pudo
recopilar mucha información valiosa sin una visión tan occidentalizada y más apegada a la
de sus informantes. Estos últimos fueron, sobre todo, quipucamayocs y personajes de la
elite incaica contemporáneos a los últimos incas.
El gran aporte de esta obra es que Betanzos pone de manifiesto la impresionante
infraestructura creada por los gobernadores del Imperio, así como los aspectos sociales,
económicos y políticos del Estado Inca. Por otra parte, relata con grandes detalles las
ceremonias incaicas, dándole gran importancia a éstas dentro del marco religioso indígena.
Es por este motivo que tenemos muchas informaciones de cómo y sobre todo cuándo se
realizaba la Capacocha, presente en muchas de las festividades incas.
Pedro Sarmiento de Gamboa
Pedro Sarmiento de Gamboa, marino y cosmógrafo español, nos dejó escrito en su “Historia
de los Incas”, terminada en 1572, algunas evidencias sobre cuándo se realizaba y qué era a
grandes rasgos la ceremonia de la Capacocha. La crónica fue encargada por el virrey
Francisco de Toledo con motivo de la visita general que éste hizo en todo el Perú entre los
años 1570-1575. Es por esto que Sarmiento se dedica a relatar la historia de los incas para
demostrar que éstos eran unos “tiranos” y de esta manera justificar la conquista española, la
definición y ocasiones que él da para la Capacochano varían de otros relatos de la época,
sólo que es más escueto y conciso.
Cristóbal de Molina
El cronista Cristóbal de Molina llamado el cusqueño, párroco de Nuestra Señora de los
Remedios del Hospital de Naturales del Cusco, tuvo acceso a una gran cantidad de
información, como tal, sobre las leyendas y los ritos de los incas. Estas preciosas
informaciones las obtuvo de la confesión de los últimos hijos de los incas y por su excelente
conocimiento y dominio del quechua. Esta fuente es una de las principales sobre religión
andina cusqueña del siglo XVI y es la que con más detalles relata sobre la ceremonia de
laCapacocha, encontrando su verificación en los datos arqueológicos.
“Ni aún en la descripción del lúgubre cortejo de los tarpuntaes conduciendo por todos los
caminos del Imperio los niños que debían ser sacrificados en la Cápac cocha, que eran
llevados de las manos por sus madres, expresa emoción alguna” (1986: 353).
El Inca Garcilaso de la Vega
El Inca Garcilaso de la Vega, mestizo cusqueño, autor de los Comentarios Reales de los
Incas, publicada en 1609, vivió en esa ciudad hasta los veinte años. A partir de esa edad se
traslada a España donde residirá hasta su muerte. Siendo hijo de una noble inca, nieta de
Tupac Yupanqui, y de un capitán español, recibió tanto una influencia indígena como
española. En cuanto a la influencia indígena, escuchó desde pequeño las historias de la
tradición inca, los mitos y las leyendas, de boca de su madre y de sus tíos. Esto le permitió
obtener los conocimientos que le serán útiles al momento de escribir su crónica, además de
dominar perfectamente el quechua.
Uno de los puntos que Garcilaso niega fuertemente e insistentemente es el tema de los
sacrificios humanos entre los incas. Según él, algunos cronistas españoles, como lo fue Polo
de Ondegardo, se equivocan al escribir sobre ese tema, ya que recibieron información
errada de parte de sus informantes.
Esta negación posiblemente se dio por el hecho que el Inca Garcilaso -criado según las
leyes y conceptos cristianos-, quiso realzar, idealizar en cierta forma, la cultura inca y el
sacrificio, visto desde su punto de vista, era un acto barbárico e inhumano, o quizás sus
parientes más cercanos que le contaron la historia de los incas, no le revelaron algunas
cosas relativas a ciertas ceremonias.
B. Fuentes arqueológicas
GreteMostny
GreteMostny era, al momento del descubrimiento del niño del cerro El plomo en 1954, Jefe
de la Sección Antropología del Museo Nacional de Historia Natural de Santiago de Chile.
Fue ella quien tramitó la compra del cuerpo momificado del niño -reconociendo el alto valor a
nivel arqueológico que representaba- con el arriero que lo descubrió. Una vez adquirido para
el museo, procedió, junto con un equipo multidisciplinario, al análisis del mismo. Estos serían
los comienzos de una rama de la arqueología, denominada por sus seguidores arqueología
de alta montaña, que en los últimos tiempos ha adquirido gran importancia por los hallazgos
y respectivos análisis multidisciplinarios de más niños sacrificados en cumbres de los Andes.
El aporte fundamental de la Dra. GreteMostny es haber convocado a dicho equipo para
analizar desde diversos aspectos el cuerpo del niño, lo poco de ajuar que le quedaba al
momento del hallazgo y el sitio donde fue enterrado. Así, podemos tener diferentes datos
que explican en conjunto como pudo haber sido esta ceremonia en un sitio específico como
el santuario en la cumbre del cerro El plomo.
Juan Schobinger
Este arqueólogo argentino fue unos de los primeros investigadores que se dedicó a la
arqueología de alta montaña en Argentina, siendo, en los años sesenta, el arqueólogo
encargado de excavar el sitio donde fue hallado el cuerpo de un joven sacrificado en el cerro
El Toro, iniciándose de esta manera las “excavaciones científicas de rescate” en los sitios de
alta montaña. En 1985, participó en la excavación de rescate en el santuario del cerro
Aconcagua donde se desenterró el cuerpo de un niño, también sacrificado. Con la primera
experiencia, reunió un equipo multidisciplinario para el estudio del cuerpo del joven, su ajuar
y el sitio. Schobinger siguió los mismos pasos para el caso del niño del cerro Aconcagua,
que es un claro ejemplo de Capacocha.
El estudio del sitio, del niño, de su ajuar y en general de la ceremonia de laCapacocha, nos
brinda una cantidad valiosa de información, que ayuda a diversos investigadores a seguir
trabajando en un tema que aún presenta muchas incógnitas, aunque haya sido fundamental
en el sistema de reciprocidad política, social y económica, así como en la religión inca en
cuanto medio de comunicación con las divinidades.
Johan Reinhard
Johan Reinhard viene ocupándose de los santuarios de altura desde hace más de dos
décadas, tanto en Chile, Argentina como Perú principalmente. Ha sido el descubridor, junto
con José Antonio Chávez y María Constanza Ceruti, de tres importantes hallazgos
relacionados con la ceremonia de la Capacocha: el cuerpo de la joven del volcán Sara Sara -
denominada “Sarita”-, de la niña de Ampato -o vulgarmente llamada la “momia Juanita”- y los
tres niños del volcán Llullaillaco.
Ha realizado importantes trabajos de carácter etnoarqueológico sobre la importancia de las
montañas en la cosmovisión y religión andina, en cuyas cimas se encuentran santuarios de
altura prehispánicos que aún, en algunos casos, siguen siendo venerados por las
poblaciones aledañas actuales.
Plantea que la importancia de la sacralidad de estas montañas radica en el hecho que son
consideradas como las responsables de la fertilidad de los campos y los rebaños por ser
vistas como controladoras del clima y por ende las encargadas de proporcionar el agua
necesaria para la subsistencia. Los santuarios de altura, entonces, deberían ser explicados
desde esa perspectiva. Nosotros planteamos que esta visión sagrada de las montañas es
aún más compleja, aunque no queda descartado que esta hipótesis haya estado al origen y
forme parte de esta sacralidad.
María Constanza Ceruti
Esta joven arqueóloga argentina ha explorado casi todos los grandes nevados de los Andes
y sobre todo de Argentina en busca de santuarios incas en sus cimas. Fue, junto con Johan
Reinhard, una de las descubridoras del conjunto de ofrendas suntuarias y de los niños
sacrificados encontrados en la cima del volcán Llullaillaco, en 1999. En su tesis de
licenciatura, propuso un nuevo marco teórico dentro del cual explicar el fenómeno de
laCapacochay los santuarios de altura como uno de sus escenarios, que aún sigue
defendiendo. Aplica la teoría del conflicto. En esta teoría el factor religioso pudo utilizarse
como una estrategia de dominación. La autora señala que la presencia de “fieles”, como
participantes pasivos de las ceremonias, podría enmarcarse en esta estrategia atribuida a la
expansión incaica, esto dado que al tomar protagonismo en los rituales religiosos de los
pueblos dominados, los incas no solo se imponían militarmente a los pueblos locales, sino
que se alzaban simbólicamente sobre ellos, dejándolos en papel secundario en una nueva
cosmología que se sobreponía a la propia.
2. EL SACRIFICIO EN LOS ANDES
El sacrificio pudo significar para los antiguos peruanos el contacto y contrato con las divinidades
y quizás con los ancestros sagrados. Estas divinidades tenían como atributos las fuerzas de la
naturaleza y fueron aspectos personificados de la misma. Es ella quien permite al hombre
sobrevivir, le brinda alimentos y los ancestros protegen a los hombres de las enfermedades e
invasiones ajenas. Los Andes es un ambiente de fuertes espíritus de la naturaleza, siendo éstos
identificados con las montañas, la tierra, el trueno, los lagos, el mar, etc.
El acto de sacrificar es volver sagrado a lo sacrificado y con este ritual las personas creían que
el mundo podía ser cambiado a través de él. En los Andes prehispánicos se realizaron estos
rituales de sacrificio -tanto de animales como de seres humanos- seguramente para dichos
fines.
Los primeros hallazgos de sacrificios humanos los tenemos en Aspero, 5 000 años a.C. - que
pudo ser una ofrenda dedicada a la arquitectura sagrada- y en La Paloma, aproximadamente en
la misma época (BENSON E. 2001: 2). Estos fueron sacrificios de infantes asociados a
estructuras sagradas. En épocas posteriores (de 700 a 250 a.C.), en el Alto Huallaga y Ancón,
también se hallaron restos de sacrificios de niños asociados a estructuras de carácter sagrado.
Estos fueron posiblemente sacrificados en relación a las ceremonias de construcción de dichas
estructuras.
Otro tipo de sacrificio se encuentra en Cerro Sechín (alrededor de 1519 a.C.), que fue
representado en cientos de esculturas. En ellas se ven cuerpos mutilados, desmembrados y
cabezas decapitadas. Estos frisos representan probablemente batallas rituales en donde la
sangre habría sido el “alimento” de la tierra. Tanto en la cultura Cupisnique como en las de
Paracas y Nasca, hay evidencias de decapitaciones y cabezas trofeos, siendo estas últimas
relacionadas con ritos agrícolas de fertilidad. La cultura Moche nos dejó diversas
representaciones de complejos sacrificios humanos en sus vasijas pintadas de cerámica y a
nivel arqueológico, también hay evidencias de esos sacrificios y mutilaciones.
Asimismo, en Tiahuanaco se hallan las cabezas clavas que podría ser aparentemente réplicas
de cabezas trofeo. En el arte Lambayeque y Chimú también hay evidencias de sacrificios
humanos, acompañando a personajes de alto status social, como importantes ofrendas a las
divinidades.
Rostworowski (1970: 13) recoge datos interesantes en cuanto a sacrificios de niños y mujeres
por parte de los Yungas del valle de Lima, antes de la conquista incaica. Estos sacrificios eran
dedicados a sus divinidades o ídolos llamados Yaru y Guallayo. Yaru fue el antiguo nombre de
Pariacaca, cuya veneración fue minuciosamente registrada por Francisco de Avila en Dioses y
Hombres de Huarochirí (TAYLOR G. 1987). Aquí, vemos que antes de la expansión de los incas
fuera de Cusco, ya se realizaban sacrificios humanos, en especial de infantes, a las divinidades
o huacas mayores como las montañas, como en el caso de Pariacaca.
Otro tipo de ofrendas relacionadas con los seres humanos son partes del cuerpo como prendas,
cabellos, cejas, uñas, sangre, etc., los cuales actuaban como sustitutos de la persona misma
(POLIA M. 1999: 117). En el caso, por ejemplo, de los niños sacrificados en el cerro El Plomo y
en el volcán Llullaillaco, se encuentran asociados a ellos pequeñas bolsas de cuero en cuyo
interior se hallan restos de cabellos humanos y uñas, que al parecer les habrían pertenecido
respectivamente. Asimismo, los sacrificios de sustitución también fueron comunes, donde el ser
humano es sustituido por un animal o por una representación humana como son las estatuillas
antropomorfas.
Pero no sólo encontramos sacrificios humanos a lo largo de los Andes -tanto espacial como
temporalmente- sino también de animales, como por ejemplo en Huaricoto (2000-200 a.C.)
(BENSON E. 2001: 10). Así también, tenemos las representaciones de caza ritual de cérvidos
que se relacionarían con la vegetación y la fertilidad. Entre los incas se sacrificaban animales
domesticados como las llamas. Este animal fue comúnmente sacrificado en muchas culturas a
lo largo de los Andes, como se evidencia en Tiahuanaco, Chan Chan, Túcume, Chiribaya, entre
otros. Entre los incas, la sangre y la grasa de estos animales eran conservadas en vasijas de
cerámica con sus representaciones y colocadas en los campos para asegurar la fertilidad del
rebaño.
Asimismo, el Spondylus o conchas de mullu fueron, desde épocas muy tempranas, un elemento
de prestigio sagrado. Estas eran objeto de un activo intercambio entre la costa y la sierra y
estaban estrechamente asociadas con los sacrificios (POLIA M. 1999: 118; BENSON E. 2001:
10-11). Estas valvas eran llevadas desde las costas de Ecuador -donde se encuentran- hasta la
sierra para ser ofrecidas a las lagunas. Estas prácticas eran una manera de asegurar la
abundancia y la continuidad del agua para las cosechas (ZUIDEMA T. 1989: 146), y es por eso
que se las relaciona con la fertilidad.
En la época de los incas, y antes que ellos, se veneraba una multitud de divinidades o “ídolos”,
como los llamaron los españoles. Estos últimos denominaron huaca a todo lo que era venerado,
como lo testimonia la relación escrita por Fernando de Avendaño en 1617, en la cual expresa
que los indígenas adoran
«[...] dos géneros de ídolos, unos fijos, como son cerros y peñascos y cumbres altas de la
sierra nevada, y al sol, luna y las estrellas, las siete Cabrillas y las tres Marías, y al trueno y
rayo, y á la mar y á los manantiales; otros son móviles, de los cuales unos tienen en sus
chaccras y labranzas en medio, como abogados dellas que en su lengua llaman guanca, y
otros en sus casas, como dioses lareó penates, y otros en las estancias de sus ganados, los
cuales más ordinariamente son de figuras de carneros de la tierra, que llaman caullamas, y á
los del maíz zaramama o zaracounpa, que quiere decir dios del maíz, y tienen figura de un
choclo; y otros de figura de persona para la vivienda de los hombres; y los que tienen
ganado adoran á las piedras bezares, para el augmentodél, y, finalmente, para todas sus
cosas tienen ídolos particulares» (2003: 715).
Es decir, que una huaca puede ser un lugar u objeto que se diferencia por su belleza, fealdad o
por su forma particular de los otros y por eso se vuelve sagrada, incluyendo en esa categoría a
las momias de los ancestros (POLIA M. 1999: 107-108; BENSON E. 2001: 2). Según Mario
Polia, el concepto de huaca es «uno de los conceptos fundamentales y originarios del
pensamiento religioso andino» y en su esencia es el «receptáculo de lo sagrado» (1999: 107).
Esto significa que un objeto o un lugar es una entidad física que contiene una entidad espiritual,
no es la divinidad misma. Estos objetos, seres y lugares que “contienen” los espíritus se vuelven
diferentes a los otros objetos, seres y lugares por el mismo poder que ellos poseen. Así, a
través de la huaca se manifiesta y actúa lo sagrado, ya que está saturada de poder donde «las
más poderosas y sagradas huacas, como son los altos nevados o las cumbres inaccesibles, los
ríos impetuosos, los violentos torbellinos de viento, el trueno y el rayo son la manifestación
misma de lo sagrado.
Todas las huacas, en tanto moradas de los espíritus, debían recibir cierta clase de atenciones
rituales y dentro del concepto andino de reciprocidad éstas debían ser “alimentadas”. Según
Elizabeth Benson, esta pudo ser seguramente la motivación principal del sacrificio en los Andes
(2001: 2). Esto tiene su correlato en las fuentes históricas, donde se testimonia que se daba de
comer a los “bultos” de los Incas muertos, quemando todo tipo de ofrendas, aunque para esta
misma autora, la sangre fue el alimento más valioso. Es decir, que estas huacas debían recibir
dones de parte de los hombres para que éstas le otorgaran dones o favores a cambio (POLIA M.
1999: 109). Así, los incas debían ofrendar constantemente a las huacas para que ellas se
acordaran de ellos y más valiosas eran las ofrendas, más seguros podían ser los resultados que
se pretendían alcanzar mediante ellas. Aquí, también había una jerarquización muy fuerte entre
las ofrendas, cuyo orden era de manera general «empezando por el cuy, la llama, las llamas y
guanacos totalmente blancos hasta los seres humanos cuyo cuerpo debe ser completo exento
de imperfecciones» (op. cit. 110).
Como se puede deducir, los ritos sacrificiales en la época inca habrían sido muy variados,
aunque también con un estricto orden jerárquico. Así, el alimento más valioso -sangre
humanase habría ofrendado a las huacas más importantes en ocasiones especiales (BENSON
E. 2001: 2), como lo evidencian los hallazgos arqueológicos en los santuarios de altura. Por
ende, los seres humanos eran considerados la más alta y rica de las ofrendas sacrificiales
(POLIA M. 1999: 116).
Los sacrificios en la época inca fueron realizados para diversos fines. Por ejemplo, para cada
empresa por comenzar, como una conquista, los incas realizaban sacrificios a las divinidades
para obtener sus favores y así ser protegidos. Betanzos lo expresa claramente cuando dice: «
[...] y hechos los sacrificios y ceremonias que ellos acostumbraban a hacer cuando ansi se
partían a las tales jornadas [...]» (1987 [1551]: 120-121). Como vemos, tanto desde el punto de
vista histórico como arqueológico, hay evidencia de múltiples y variados tipos de sacrificios en
los Andes, uno de cuyos escenarios fueron los santuarios de altura (CORNEJO M. 1998: 60).
Por otra parte, como ya mencionamos, los ancestros fueron considerados como huacas y se les
ofrendaba constantemente. Para Salomón (1991: 324, citado en CERUTI M.C. 2001: 380), el
culto a los ancestros en el mundo andino se basa en la idea que la muerte individual es fuente
de vida colectiva. Así, los malquis -cuerpos momificados de los ancestros- estarían relacionados
con la fecundidad de la tierra. Para Mario Polia:
«El vocablo mallki, aplicado a las momias de los ancestros, adquiere un significado simbólico
cuyo alcance puede entenderse a través de la etimología de la palabra, íntimamente
relacionada con el mundo vegetal [...] Trátase de un simbolismo aplicado a los cuerpos
momificados en sentido fausto y augural fundado en la creencia que el difunto propicia la
reproducción de sus descendientes en virtud de la estricta relación entre muerte-fertilidad. Mallki
es la “planta tierna” y, al mismo tiempo, el árbol adulto. Esto significa que los ancestros son
considerados como raíces, tronco, y ramas principales del árbol genealógico de la familia, o del
clan» (1999: 123-124).
Por eso, los cuerpos de los niños sacrificados en los santuarios de altura habrían revestido,
para los incas, un carácter sagrado por las implicaciones fecundantes de su muerte ritual
(CERUTI M.C. 2001: 380). Como queda testimoniado en la relación de Avendaño (2003 [1617]:
715), los indígenas del siglo XVII aún seguían venerando a sus ancestros: «á sus
primogenitores gentiles, cuyos huesos tenían en mucha veneración y los guardaban en unos
sepulcros de piedra y les ofrescían sacrificios de conejos y corderos de la tierra y ofrendas de
chicha y coca».
Por otra parte, las montañas, en tanto que morada de los ancestros, también significaron para
algunos pueblos andinos el lugar de origen de los mismos, es decir, que son sus progenitores y
ellos sus descendientes (REINHARD 1983: 42; CERUTI M.C. 2001: 380). Esto mismo fue
documentado por los cronistas para la época inca, cuyo concepto era el de paqarina o lugar de
origen.
Según Tom Zuidema (1999: 211), los primeros cronistas del Perú registraron y describieron un
rito de sacrificio humano que no era el de los niños oCapacocha, sino el de hombres mayores,
corriente en el Perú central. Al parecer, este tipo de sacrificio tenía como finalidad la de «hacer
comulgar la población con su primer ancestro, en época de cosecha» (ibid.).
Nuevamente, resurge la relación ancestro/fertilidad ya mencionada arriba. En cuanto a esto, hay
evidencias en el manuscrito de Huarochirí (TAYLOR G. 1987) que cuando se sacrificaba a un
hombre se empleaba la piel del rostro como máscara en las fiestas de la cosecha y esta
práctica fue al parecer muy antigua en el Perú (ZUIDEMA T. 1999: 219-220, nota n° 19) y
actualmente sigue vigente en la zona del lago Titicaca (TIERNEY P. 1991). Esta costumbre de
conservar la piel de un antepasado o un enemigo vencido, que representaría al primer
antepasado del mismo, se relacionaría con los ritos realizados durante las cosechas (ZUIDEMA
T. 1999: 222, 236).
Finalmente, cuando asumía un nuevo Inca, en la ceremonia de entregar la “borla” –su insignia
característica- se hacían diversos sacrificios. Betanzos (1987 [1551]: 177) nos relata que
cuando le entregaron esta insignia a Huayna Capac, su padre Túpac Inca Yupanqui mandó que
«aderezasen para enviar sus sacrificios a todas las guacas e ídolos de toda la tierra y a la mar».
También estos sacrificios eran para obtener el favor y la protección de dichas divinidades hacia
el nuevo Inca. En este caso, como también en otros que involucraban directa e indirectamente a
la persona del Inca, el sacrificio preestablecido se conoce como Capacocha.
3. LA CAPACOCHAO CAPAC HUCHA
La palabraCapacochao capac hucha -que sería la grafía más correcta según Duviols (1976: 41)-
se compone por dos palabras quechua: capac y hucha. Buscando estas palabras en los
diccionarios quechua del siglo XVI y XVII de Fray Domingo de Santo Tomás y Diego Gonzáles
Holguín, encontramos que capac significa “rey o emperador” y hucha -u hochan- “pecado,
negocio o pleyto” (SANTO TOMÁS D. 1951 [1560]: 248, 293; GONZÁLES HOLGUÍN D. 1993:
135,199).
De manera general, se designa con este nombre a los sacrificios humanos - particularmente de
niños- de la época inca, pero de modo más específico existen, entre los estudiosos,
fundamentalmente dos tipos de interpretaciones: la primera ha sido sostenida por Pierre Duviols
(1976: 40) y Tom Zuidema (1989: 138; 149) donde capac/cápac/qhapaq significa “soberano,
señor” y hucha “culpa, pecado”, por lo queCapacochasignificaría “culpa del soberano o del Inca”
o la “obligación al rey” (MOLINA C. 1989 [1574]: 121, nota n. 134; MOLINA C. 1993 [1574]: 140-
141, nota n. 106; ZUIDEMA T. s/f: 193).
La segunda interpretación, sostenida por Enrique Urbano (MOLINA C. 1989 [1574]: 120- 121)
toma en cuenta el otro término usado por Cristóbal de Molina: «cachaguaes o cachaguaco
añaden una dimensión semántica al vocabloCapacochao qhapaq hucha, menos distorsionada
por la evangelización» (ibid.) como en la interpretación anterior, por la palabra hucha de
“pecado”. Cacha/cachac (SANTO TOMÁS D. 1951 [1560]: 242; GONZÁLEZ HOLGUÍN D. 1993
[1608]: 43; BERTONIO L. 1984 [1612]: 32) significa “mensajero, enviado” y cachani “enviar un
mensajero o un mensaje” (GONZÁLEZ HOLGUÍN D. 1993 [1608]: 43; SANTO TOMÁS D. 1951
[1560]: 242). Entonces, en esta interpretación, laCapacochatendría relación con el enviar
“mensajeros” o “enviados” a los dioses. Estos mensajeros eran portadores de ofrendas y al
mismo tiempo ellos mismos eran las ofrendas y, teniendo la función de mensajeros, debían
presentar a los dioses las peticiones del pueblo (MOLINA C. 1993 [1574]: 140-141, nota n. 106)
y sobre todo del Inca. Según Duviols, cachaui era otra forma de decir ceque, que eran «líneas
rectas ideales de unas dos leguas de largo, que salían del Coricancha constituyendo así los
radios del círculo sagrado urbano de la ciudad metrópoli» (1976: 16). Todas las huacas del
Cusco se encontraban en la proyección de estos ceques y muchas de ellas fueron el escenario
y destinatarias de la Capacocha.
Asimismo, los dos términos quechua -capacocha y cachaguaes- «insinúan la presencia
delegada del Inca a través del gesto sacrificial de la víctima» (MOLINA C. 1989 [1574]: 121,
nota n. 134). Así, la ceremonia habría tenido como fin el de “expiar” la culpa del soberano y las
víctimas humanas habrían tenido la función de sustituirlo, siendo estas últimas sus
representantes y su sacrificio tendría el valor de un “sacrificio de sustitución” (MOLINA C. 1993
[1574]: 140-141, nota n. 106).
Lo que se puede deducir, según los relatos de los cronistas, es que laCapacochafue «una de
las ceremonias más solemnes de la vida incaica y en la que intervenían el mayor número de
individuos de todo el “imperio”» (DUVIOLS P. 1976: 11) y que tuvo implicaciones significativas
en «los mecanismos de reciprocidad política, social y económica» del Estado inca (ibid.).
Participaban en ella «todos los hombres en condiciones de tributar», así se transformaba en
una suerte de sistema de control social, en que la participación de todas estas personas, de
distintas etnias de los territorios conquistados, garantizaba la unidad del Tahuantinsuyu (op. cit.
29).
Esta ceremonia, como vimos desde el punto de vista etimológico, estaba dedicada o
relacionada con la persona del Inca, la persona más importante del Estado y ocurría al
momento de grandes ocasiones relacionadas a la vida del mismo como su nacimiento, su
casamiento, su “coronación”, victorias en conquistas, su muerte y otros acontecimientos que
podían poner en peligro su persona o su poder (op. cit. 12). Algunos cronistas como Polo de
Ondegardo (1990 [1571]: 81) y Fray Martín de Murúa (1987 [1613]: 420), mencionan que los
sacrificios de niños se realizaban en momentos de crisis para la población como grandes
pestilencias o mortandades, lo que indirectamente podía poner en peligro la imagen y el poder
del Inca.
PROCESO
El rito de Capacocha buscaba mantener "el orden cósmico" en circunstancias difíciles para los
incas, como la muerte del emperador, la cercanía de las siembras y cosechas o un desastre
natural. La ceremonia abarcaba los adoratorios o huacas que se localizaban en toda la
extensión del Tawantinsuyu, y servía para unir el espacio sagrado con el tiempo ancestral.
De las cuatro direcciones del estado Inca algunos poblados enviaban uno o más niños al Cuzco,
los que eran elegidos por su excepcional belleza y perfección física libre de todo defecto, por lo
general hijos de caciques y con el fin de realizar alianzas en estos ritos. Los niños eran
símbolos de pureza ante los dioses, y a las niñas se las criaba en la Casa de las Vírgenes del
Sol, donde vivían desde los ochos años de edad hasta el momento del sacrificio.
Transitaban por los sólidos caminos construidos por el vasto imperio, acompañadas de las
huacas (ídolos o dioses adorados) más importantes de su tierra natal, integraban además la
cohorte los curacas y representantes más notables (políticos y religiosos) de las provincias
conquistadas. “...llevaban por delante en hombros los sacrificios y los bultos de oro y plata y
carneros y otras cosas que se habían de sacrificar; las criaturas que podían ir a pie, por su pie,
y las que no las llevaban las madres…” (Molina, 1575).
Una vez en el Cuzco, adoraban al Sol, al Rayo y a las momias de la dinastía real que eran los
principales dioses. Algunos eran sacrificados allí.
Luego de esta celebración, los niños, sacerdotes y acompañantes regresaban a su lugar de
origen, pero no lo hacían por el camino real, sino en línea recta, debiendo salvar todo tipo de
obstáculos del terreno. La peregrinación podía durar semanas o meses según la distancia; al
llegar, eran recibidos y aclamados con gran regocijo.Era un viaje largo y complicado por lo que
los niños, sobre todo los más pequeños, debían consumir hojas de coca para ayudarse a
respirar en la dura subida.
Después el séquito iba a la montaña (adorada, pero también fuente de temor) donde realizarían
la ofrenda entonando canciones rítmicas. Los elegidos para el sacrificio subían lentamente al
santuario de alta montaña y había una última noche en sitios de ceremonial construidos en
piedra, a distintas de alturas.
Una vez arriba los niños eran embriagados y después asesinados por estrangulación o sobre
todo por un golpe en la cabeza. Después lo acomodaban en un pozo bajo tierra acompañados
por un rico ajuar consistente en adornos personales, tejidos, alimentos y una serie de utensilios
de uso cotidiano.
Según la creencia Inca, los niños ofrendados no morían, sino que se reunían con sus
antepasados, quienes observaban las aldeas desde las cumbres de las altas montañas. Las
ofrendas humanas se realizaban solo en las huacas o adoratorios más importantes del
Tawantinsuyu
4. PRIMERAS INVESTIGACIONES Y EVIDENCIAS
En esta parte, queremos hacer una breve reseña sobre los santuarios de altura que fueron el
escenario de laCapacocha, para posteriormente pasar a su descripción como tema de este
trabajo. Queremos aclarar un punto importante: María Constanza Ceruti (2003b: 22) distingue
entre “santuario de altura” y “complejo ceremonial de altura” que se entiende como las
«localidades arqueológicas de montaña dotadas, además del santuario de la cima, de
instalaciones de función logística en sus laderas o bases» (ibid.). Esta distinción conceptual
será aplicada en este trabajo para mayor comprensión del mismo.
En el volcán Chachani, Arequipa, se tendrían los primeros indicios de evidencia de Capacocha.
Entre 1896 y 1898, según Antonio Beorchia, un alemán de apellido Wagner habría ascendido a
la cumbre, encontrando un santuario de altura. Realizó excavaciones con el fin de buscar
tesoros incaicos y al parecer lo único que halló fue el esqueleto de una mujer asociado a keros,
cucharas de madera y vasijas de cerámica (1985: 65-66; SCANU M. 1986/1987: 226; CERUTI
M.C. 2003b: 30).
La segunda evidencia de santuarios de altura con indicios deCapacochaes el volcán Chañi, al
norte de Argentina. En 1905 hallaron en la cima otro santuario de altura, del cual recuperaron el
cuerpo de un niño -o niña según Ceruti (2003b: 33)- de unos cinco años de edad con su ajuar
funerario que consistía en dos uncus o ponchos pequeños -uno rojo y otro de color claro-, dos
fajas tejidas, un peine con decoración pirograbada, una chuspa adornada con plumas, un disco
de barro cocido y diversos fragmentos de textiles (BEORCHIA A. 1985: 67-69; CERUTI M.C.
2003b: 32). En el año 2000, Ceruti y Reinhard permanecieron quince días en la cima para
realizar sondeos y excavaciones, donde pudieron hacer una prospección del complejo
ceremonial de altura, a parte del santuario de la cumbre. Hallaron el lugar donde habría sido
enterrado el niño: en una plataforma aterrazada situada a pocos metros de la cumbre (CERUTI
M.C. 2003b: 32).
En 1922, dos buscadores de tesoros ascendieron el nevado de Chuscha en el noroeste
argentino. Extrajeron de la cima el cuerpo -momificado por el frío- de una niña de 9 años de
edad, con su ajuar que se componía de un uncu ajedrezado, un tocado de plumas sostenido por
una vincha, una chuspa, una faja y tres peines de madera y espinas de cardón (op. cit. 33). La
pieza más interesante es el uncu con diseño ajedrezado y canesú escalonado. Según Clara
Abal, este uncu formaba parte de la vestimenta, ya que se encontraron huellas del mismo sobre
el cuerpo de la niña. Decimos interesante, ya que esta prenda se asocia, en el mundo inca, a lo
masculino, aunque hay un caso similar en el volcán Llullaillaco, como veremos más adelante.
En la Cordillera de la Costa -Iquique, norte de Chile- a sólo 905 m.s.n.m., unos obreros que
realizaban trabajos de construcción de un camino en los años setenta, encontraron un entierro
inca de dos individuos de sexo femenino en el cerro Esmeralda: una niña de aproximadamente
9 años de edad y una joven de 18 a 20 años. Entre ellas, a parte de la edad, existen diferencias
entre la vestimenta y el ajuar, llevando a algunos investigadores a plantear una diferencia de
status social entre ellas, proporcional a la edad de cada una. Asimismo, han identificado a las
mujeres como proveniente del área de Cusco, tanto por sus características físicas como por el
estilo de los artefactos, sobre todo de los textiles. Este ajuar funerario, es uno de los más
numerosos encontrados en santuarios de altura, componiéndose por más de cien piezas, entre
ellas objetos de cerámica, textiles como fajas, mantas, chuspas de fibra de camélido, chuspas
cubierta por plumas y un tocado de plumas, así como valvas de Spondylus y objetos de madera
como tubos pirograbados y una cuchara, entre otros (SCANU M. 1986/1987: 222; CERUTI M.C.
2003b: 34-35).
Según Reinhard, el nevado PichuPichu -5 669 m.s.n.m.- en Arequipa, fue una de las cumbres
más sagradas para los incas y la explicación que da es que de sus faldas brota el agua que hizo
posible la agricultura en esa zona (1998: 130). En agosto de 1996, Reinhard y el arqueólogo
arequipeño José Antonio Chávez encontraron y excavaron en su cima una elevada plataforma
de dos metros de altura. En ese emplazamiento, encontraron los esqueletos de una niña y un
niño sacrificados (CHÁVEZ J. A. 1997: 45; REINHARD J. 1998: 130; CERUTI M.C. 2003b: 38).
Para Reinhard, ambos «pudieron haber sido sacrificados juntos como un matrimonio simbólico»
(REINHARD J. 1998: 130). Este dato se ve reforzado por las informaciones recogidas por Juan
de Betanzos en el siglo XVI (1987 [1551]: 142).
La niña presentaba deformación craneana en forma cónica. En la misma plataforma, hallaron un
textil doblado muy frágil que tenía aplicaciones de 50 discos de plata colocados en hilera en
orden descendente de acuerdo a su tamaño. Debajo de este textil, extrajeron una estatuilla
antropomorfa masculina de plata de 30 cm. de alto, que poseía un tocado de valva de
Spondylus. Por su tamaño, Reinhard llega a pensar que pudo ser la representación misma del
Inca (ibid.).
En 1964, fue saqueado el cuerpo de un niño, probablemente también sacrificado, en ese mismo
nevado de PichuPichu (CHÁVEZ J. A. 1997: 44). Asimismo, en el nevado de Coropuna -6 675
m.s.n.m.- Arequipa, se encontró en 1965, un fardo funerario de filiación incaica, que también
corrió la misma suerte que el anterior (op. cit. 45). Este nevado habría sido la quinta huaca
incaica más importante del Contisuyu (op. cit. 44).
En ese mismo año, 1996, Reinhard y Chávez ascendieron el volcán Sara Sara de 5505
m.s.n.m., ubicado en Ayacucho. En esa expedición, hallaron el esqueleto de una joven mujer de
15 años de edad, también sacrificada, que posteriormente fue conocida como “Sarita” (CHÁVEZ
J. A. 1997: 45; REINHARD J. 1998: 132; CERUTI M.C. 2003b: 39-40). Esta “momia” tenía
puesta su vestimenta y su calzado. Se la encontró con las rodillas flexionadas contra sus
hombros. Según los análisis de las tomografías que se le tomaron, la joven murió por un golpe a
la cabeza, al igual que la joven del nevado Ampato (REINHARD J. 1998: 133). A pocos metros
del lugar del hallazgo, en un nicho de roca, se recuperaron unas estatuillas: una antropomorfa
femenina de plata de 14 cm. de alto, vestida con textiles de fibra de camélido; una antropomorfa
masculina de plata, más pequeña que la anterior; una zoomorfa representando a un camélido,
de valva de Spondylus y otra de oro del mismo género (ibid.).
En diciembre de 1997, Johan Reinhard y su equipo desenterraron en una meseta a 5 850
m.s.n.m. del nevado Ampato -6 380 m.s.n.m.- Arequipa, el cuerpo de una niña sacrificada de
unos 14 años de edad, conocida como “Juanita, la niña de los hielos” (CHÁVEZ J. A. 1997: 45)
y el esqueleto de otro cuerpo, calcinado por un rayo (REINHARD J. 1998: 130, 134). En 1995,
en ese mismo volcán, Reinhard halló dos esqueletos también calcinados por un rayo (op. cit.
134). En esa misma meseta, bajo una plataforma funeraria vacía, el equipo registró una capa de
ceniza volcánica que, según este mismo arqueólogo, «daba crédito a la teoría de que los incas
ofrecían sacrificios en respuesta a erupciones volcánicas mayores» (ibid.).
Para José Antonio Chávez (1997: 45), las principales ofrendas y sacrificios de niños - evidencia
de la ceremonia de la Capacocha- estarían relacionados con las erupciones del volcán Misti.
Este arqueólogo, gracias a sus trabajos de campo, plantea que «el volcán erupcionó hacia el
año 1440-1450, siendo un evento totalmente catastrófico para los Llactarunas de aquel
entonces que residían en lo que es hoy Arequipa» (ibid.). Junto a Reinhard y Ceruti, en 1998,
excavaron el santuario ubicado en el sector del labio interior del cráter. En una de las
estructuras circulares del mismo, hallaron primero un individuo femenino con su ajuar y debajo
de éste otros dos cuerpos también de sexo femenino, también con abundante ajuar funerario
(CERUTI M.C. 2003b: 41). En otra estructura circular, situada a la izquierda de la primera,
también apareció este patrón de entierros superpuestos, con la misma cantidad de individuos,
pero esta vez todos masculinos.
Según Ceruti, este patrón constituiría una tradición local, nunca observada en otros santuarios
incas de altura. Desafortunadamente, debido a las altas temperaturas en el interior del volcán,
ningún material textil se ha conservado, así como ningún tejido blando de los individuos (op. cit.
42).
Finalmente, tenemos otra evidencia de la ceremonia deCapacochaen el nevado de Quehuar,
noroeste argentino. En el interior de una de las construcciones que formaron parte del santuario,
Antonio Beorchia documentó la existencia de un cuerpo congelado en 1974.
Lamentablemente, en los años ochenta el cuerpo había sido extraído mediante el uso de
dinamita, recuperándose sólo fragmentos óseos de un cráneo humano (BEORCHIA A. 1985:
188-200; CERUTI M.C. 2003b: 42). En 1999, Ceruti, Reinhard y Chávez excavaron en el
santuario del Quehuar encontrando diversos objetos formando parte del ajuar como un conjunto
de ofrendas envueltas en piezas textiles (CERUTI M.C. 2003b: 43).
Tanto para María Constanza Ceruti (2003a: 250) como para Miguel Cornejo (1998: 60), los
santuarios andinos de altura en la época inca tuvieron una importancia como una forma de
poder político de control social sobre poblaciones anexadas al Tahuantinsuyu. Para la primera
autora, significaron una estrategia de dominación por parte de los incas mediante la ceremonia
de la Capacocha. Asimismo, habrían constituido una forma de sacralización de las fronteras del
territorio conquistado, legitimizadas también mediante esta ceremonia (2003b: 166). Para el
segundo, los santuarios tuvieron como función la de viabilizar la política económica incaica de
generar, procesar, almacenar y transportar algunos productos y así oficializar los pactos entre el
Inca y las provincias que integraban el Tahuantinsuyu (CORNEJO M. 1998: 63). Siguiendo con
este mismo autor: «Estos santuarios no se encuentran en cualquier lugar. Su ubicación
obedece a los intereses del centro del Tawantinsuyu (Cuzco) y a los grandes ritos ceremoniales
que perennizan las ideas e integran los pueblos incorporados al sistema incaico» (op. cit. 64-65).
Estos dos autores, y otros, también coinciden en que los santuarios de altura se han encontrado
mayoritariamente en la zona sur del Tahuantinsuyu, es decir, en los territorios que ocupan
actualmente el sur de Perú, Chile y Argentina, y pocos son los hallados en la zona centro y
norte -Perú y Ecuador (CERUTI M.C. 2003b; CORNEJO M. 1998: 65; FERNÁNDEZ J.-
PANARELLO H. 2001: 335). Esto puede ser debido a que en el Chinchaysuyu, por ejemplo,
siguiendo las trayectorias de las líneas imaginarias o ceques, éstas desembocan en el Pacífico.
Sabemos por los datos históricos mencionados anteriormente, que las Capacochas debían
llegar hasta los extremos de los suyus, entonces, si el extremo del Chinchaysuyu era el mar, es
allí donde habrían realizado la ceremonia y arrojando los individuos con las ofrendas al mar
(ROSTWOROWSKI M. 1970: 23; DUVIOLS 1976: 20-21). Desafortunadamente, desde el punto
de vista arqueológico es muy difícil, sino imposible, demostrar lo antedicho, pero no habiendo
evidencias deCapacochaen la cima de montañas en el Centro y Norte del Tahuantinsuyu,
puede plantearse como una hipótesis.
Queremos aclarar que no todos los santuarios de altura fueron escenario de la ceremonia de
laCapacocha-lo que implica el sacrificio de seres humanos entre otros- sino también escenario
de otras ceremonias en las cuales se ofrendaba o sacrificaba otro tipo de bienes como las
valvas de Spondylus, cerámica, objetos de metales, etc. (CORNEJO M. 1998: 65), quizás en
sustitución a los anteriores. Con respecto a esto, Miguel Cornejo nos dice que:
«Es probable que en los denominados “santuarios de altura” se estén confundiendo las
estatuillas de metal o spondyllus [sic.]como parte del ajuar de los individuos sacrificados,
cuando en realidad debe tratarse del reemplazo simbólico de un sacrificado, ya que estas
estatuillas presentan su propio ajuar, los cuales son muy coincidentes. El reemplazo
simbólico es una costumbre muy andina» (1998: 68).
En un trabajo sobre la sacralidad de las montañas en los Andes, María Constanza Ceruti habla
de la importancia de éstas en nuestros días, las cuales son consideradas como morada de los
espíritus de los ancestros (2001: 379). Los aymaras, por ejemplo, le ofrendan periódicamente
alimentos y animales para calmar su “hambre”, caso contrario muestran su descontento
destruyendo las cosechas mediante granizos o sequías (op. cit. 380). Aquí, estaría rigiendo el
principio de reciprocidad, una forma de relacionarse con los ancestros y las divinidades (ibid.).
Según esta misma autora, los santuarios de altura de los incas «habrían funcionado como
huaca pacariscas reedificadas por y para los pueblos trasladados como mitimaes», como forma
de control político y que los niños sacrificados en los santuarios enclavados en las cimas de la
montañas habrían sido intencionalmente preservados por las condiciones climáticas de esas
altitudes, pudiendo ser un indicio de conservación del cuerpo como malqui en tanto ancestro
relacionado con la fecundidad (op. cit. 381).
Según la investigación de Arturo Corte (2001: 61-62), perteneciente al Instituto Argentino de
Nivología y Glaciología de Mendoza, todos los yacimientos de los santuarios de altura andinos
se encuentran encima o dentro de la que llama la “región del congelamiento perenne” o
“permafrost de montaña”. Esto significa que en esas regiones se conservan los cuerpos en
estado de congelamiento de tal forma que parecen estar liofilizados. Con estas observaciones,
este investigador deduce que los incas conocían la existencia del congelamiento perenne y de
sus efectos para la preservación de los cuerpos. Por otra parte, Roberto Bárcena (2001: 129, n.
20) llega casi a la misma conclusión diciendo que los incas buscaban preservar los cuerpos de
sus difuntos y conocían muy bien las propiedades del frío y sequedad de las cimas de
montañas como medio para congelarlos.
El tema de las montañas como fuerzas vitales controladoras del clima y productoras o
dispensadoras de agua para la fertilidad de los animales y de la tierra es profundizado por
Johan Reinhard (1983). Siguiendo con esta idea, los santuarios de altura también habrían
servido como escenario de ceremonias propiciatorias de lluvias y moderadoras del clima para
sustentar la fertilidad humana, animal y vegetal (rebaños de camélidos y cosechas) donde las
huacas o espíritus de las montañas habrían sido “alimentadas”, es decir, ofrendadas para que
éstas sean propicias y retribuyan el sustento necesario para la subsistencia (CERUTI M.C 2001:
383-384).
Con todo lo mencionado anteriormente, María Constanza Ceruti concluye que «los santuarios
de altura de los Inkas habrían funcionado como centros de peregrinaje religioso y como hitos.
En ellos habrían encontrado su destino los desfiles ceremoniales de las Capacochas» (op. Cit.
386).
Por otra parte, el carácter de centro de peregrinaje, atribuido por Ceruti a los santuarios de
altura, estaría evidenciado arqueológicamente por la asociación de éstos con sitios de
funcionalidad logística que habrían servido para albergar a los peregrinos (ibid.).
5. LA DAMA DE AMPATO
A. La cordillera volcánica y su acción geológica
Por la parte occidental de las regiones peruanas de Tacna, Moquegua yArequipa, pegado casi
al Mar de Grau, se desplaza la cordillera volcánica,formada por una cadena de montañas que
tienen su particularidad encomparación al resto de la cordillera de los Andes. En efecto, los
cráteresque lucen sus cimas descubiertas o encubiertas por glaciares, demuestran,en su
mayoría, que hubo una intensa actividad volcánica. Algunas fumarolas,como las de Sabancaya,
se levantan por los aires en señal de quevarias de ellas están aún en actividad. Todas tienen
todavía en su seno ardientesmagmas que están pugnando por salir y que pueden activarse enel
futuro.
El Misti es el más famoso entre los picos de la cordillera volcánica porquecasi a sus faldas se
yergue la ciudad de Arequipa. Pero, la erupción delHuaynaputina, en el año 1610, en la Región
Moquegua, es, según los cronistas,la más estruendosa de toda la historia americana, pues se
escuchóhasta en Tucumán en Argentina, y la que más estragos ha producido. El terremotoy los
temblores destruyeron casi todo el sur del virreinato, su lava,piedras y cenizas fueron de tal
volumen que desviaron el río Tambo desu cauce normal por varios días y sus cenizas llegaron
hasta la ciudad deArequipa (47 km más al norte) y “...cayeron tanta cantidad de ellas
queoscurecieron la ciudad durante un mes”. El Coropuna, ubicado muchomás al norte, tiene el
glaciar más impresionante del Ande en ese sector.
En el cráter del Mismi (provincia de Cailloma–Región Arequipa) están loshielos que dan origen
al río Amazonas. No menos famosos son el Ampato,Ubinas, Chachani, Sarasara, PichuPichu,
entre otros.
B. El significado histórico de los "apus" de Arequipa y Ayacucho
En la antigüedad, a las montañas las llamaban "apus" o "apos". No habíaen todo el Ande "apus"
tan afamados como los de la cordillera volcánica.Sus fumarolas, ruidos subterráneos, lluvias de
cenizas, géiseres, terremotosy erupciones los hacían temer y respetar por todos los habitantes
delAnde. Aquellos grupos humanos que vivían muy cerca de tan temibles"apus" los veían como
fenómenos sobrenaturales o el sitio de sus pacarinaso lugares de origen.
Pero, todos los nativos sabían también que de esos "apus" dependía la pachamamao madre
tierra. Habían observado que hasta sus mejores suelosde cultivo estaban vinculados con los
"apus", porque eran favorecidos porlas aguas que desde sus cumbres nacían como "hilos de
plata". Además,sabían que el calor de los cráteres apuraba en derretir los hielos. Por
eso,"accediendo al deseo de los ’apus’ y la pachamama, sus dioses tutelares",distribuyeron las
vivificantes aguas que nacían en las montañas por todoslos valles de la zona con admirables
instalaciones hidráulicas (represas,canales, acueductos, bocatomas y acequias). Las terrazas
de Paucarpata,Colca y Cotahuasi son testimonios de esa admirable obra del antiguohombre
andino.
El Ampato, uno de los "apus", deja aldescubierto a "Juanita"Johan Reinhard, el "gringo", había
hecho turismo de aventura desde los 15años de edad, trepando montañas en los Himalaya
(Asia) y en los Andes.Tenía el premio "Rolex de Investigaciones Riesgosas". Además, poseía
elrécord mundial de ascensos a picos de más de seis mil metros de altitud.
C. La Momia De Ampato
Uno de los hallazgos más sorprendentes ha sido el de una joven en la montañaAmpato,
ubicada en Cabanaconde provincia de Caylloma, departamento deArequipa, en 1995. Desde un
tiempo antes de esa fecha, el volcán Sabancaya, situadoen la misma cadena montañosa,
erupcionó durante algunos meses. Comolos ríos de lava no cesaban, con el consecuente
perjuicio para los cultivos y laganadería de la zona, intentando aplacar su ira, Pachacuti Inca
Yupanqui hizomuchas prerrogativas al apu; entre ellas mandó ofrecer vivos a dos niños y
unaadolescente.
Aunque los niños debieron ser adorados, por las gentes del lugar, en el santuarioque surgió a
continuación de haber sido sacrificados, con el paso del tiempocayó en el más absoluto olvido;
tal vez, las dificultades que entraña subir a unamontaña de más de 6.300 metros hizo que su
culto se apagara poco a poco. Quizápor esta causa, o por otras, lo cierto es que hasta 1990
nada se sabía de la niña-momiade Ampato. En esas fechas, el volcán Sabancayaerupcionó de
nuevo y lasaltas temperaturas, que se produjeron en los alrededores, hicieron que el
Ampatocomenzase a perder su casquete glacial y que dejase al descubierto algunos
restosarqueológicos incaicos.
Cuando el arqueólogo norteamericano, Johan Reinhard, conoció la existenciade estos restos
organizó una expedición con el fin de estudiarlos, bajo los auspiciosde NationalGeographic. Ya
in situ halló una plataforma artificial en la cima de lamontaña, la cual le hizo suponer que se
encontraba ante un santuario inca de alturay, efectivamente, el 8 de septiembre de 1995 en el
cráter, a unos sesenta metrosde profundidad encontró un fardo funerario. Ante el asombro de
los científicos, aldesenvolverlo quedó al descubierto una adolescente tapada por una manta,
heladay en posición fetal. Estaba tan perfectamente conservada que parecía viva y
sumergidaen un plácido sueño. Sin embargo, la huella dejada en la cabeza por un certerogolpe
de macana, aclaraba que su muerte no había sido natural, sino debidaa un traumatismo
encéfalocraneal provocado por el arma. Es muy posible que elgolpe no causara ningún dolor a
la adolescente puesto que, antes de recibirlo, seríaanestesiada con chicha y hojas de coca,
como evidencian las altas concentracionesde metabolitos de coca que contienen sus cabellos;
de ahí el gesto placentero quepresenta en el lecho mortuorio.
La niña se hallaba vestida con un traje rojo y blanco, confeccionado con tejidode alpaca y
abrochado por una especie de alfileres de plata, llamados tupus. Sucabeza se encontraba
cubierta por un gran tocado de plumas de guacamayo y lospies calzados con zapatos de cuero
y lana bordada. Al lado de la adolescente, que apartir de entonces recibió el nombre de Juanita
en honor a su descubridor, JohanReinhard, aunque también se la conoce por la Dama de Hielo
y la Dama de Ampato,se encontraba un ajuar compuesto por varias illas de metal, un
spondilusenvuelto con telas de alpaca o de vicuña, algunos saquitos ceremoniales en
cuyointerior había coca, ceramios y otros enseres necesarios para un viaje. Después, amenor
profundidad, también fueron encontradas otras dos niñas de 8 y 12 años,que quizá
acompañaron en su morada mortuoria a la niña ofrendada y sacrificadapara aplacar la
virulencia del volcán.
La alta calidad del traje y los valiosos tupus que acompañan a la muchachaindican que no era
una campesina corriente, sino que posiblemente su familiaostentó un rango social importante.
Tal vez, al tratarse de una niña hermosa ysana, fue elegida para ser ofrecida a los dioses, por lo
que desde muy tierna edaddebieron de destinarla al servicio del Inca y del Sol; quizás vivió en
el acllahuasidel Cusco hasta llegar a la pubertad. A partir de entonces sería preparada para
elsacrificio durante todo un año.
Como Juanita conservaba intactos, además de la piel, el pelo y la dentadura,los órganos
internos, fue enviada a Estados Unidos, al Jonhs Hopkins Hospitalde Baltimore, Maryland, con
el fin de realizar estudios que permitieran aportardatos sobre la vida que había llevado
quinientos cincuenta años atrás. En dichohospital, varios médicos le practicaron una autopsia
virtual, mediante tomografíasy rayos X tridimensionales, la cual proporcionó testimonios
sensacionales:había muerto entre 1440 y 1450, tenía sobre 14 años, medía 1,40 metros y
sushuesos eran fuertes. Había nacido en la zona de Catahuasi, en la sierra nortede Arequipa;
durante su corta vida fue hermosa y esbelta. No padeció ningunaenfermedad, puesto que había
sido criada con una dieta buena y balanceada,en la que fueron básicos el maíz y el charqui;
incluso se pudo averiguar queel día anterior al sacrificio había ayunado. Si estos testimonios
parecieron impresionantesa la comunidad científica, todavía fueron más espectaculares
losresultados de las pruebas de ADN, ya que demostraron que la madre de Juanitaera de Puno,
ciudad situada a unos trescientos kilómetros de Arequipa, pero quesu padre procedía de la tribu
Ngobe, radicada en Panamá, a su vez emparentadacon razas taiwanesas y coreanas, lo que
evidencia la existencia de migracionesdesde el Caribe al Cusco en épocas prehispánicas y que
desde la ciudad imperial,el padre de Juanita se estableció en Puno.
Entre mayo y junio de 1996 Juanita fue exhibida en la sede de NationalGeographicSociety, en
Washington, en una cámara que costó medio millón de dólares,la cual estaba provista de
ininterrumpidas unidades de energía, blindajesespeciales y controladores computarizados que
permitían simular con argón (gasinorgánico) la misma temperatura y humedad que tenía en la
cima del Ampato.
Su aspecto de persona viva causó un gran asombro en los visitantes. Actualmentese encuentra
en el Museo Santuarios Andinos de la Universidad Católica SantaMaría de Arequipa, también
en una urna de congelación preparada para mantenerconstantemente una temperatura entre
29,2ºC y 29,5ºC bajo cero. La Dama deAmpato forma parte de los principales atractivos
turísticos de Arequipa.
6. CONCLUSIONES
• El sacrificio no solo empezó con los Incas, sino mucho antes, siempre relacionado con su
mundo terrenal.
• Cada accidente geográfico contenía una divinidad, que habitaba dentro.
• El uso de alucinógenos era permanente sobre las personas que iban a ser sacrificadas, lo
que denota que talvez no todos los sacrificados estaban de acuerdo con serlo.
• Los sacrificios también tenían trasfondo político.
• Las formas de sacrificar a la víctima fueron golpe en el cráneo, envenenamiento o
sofocación.
• Las condiciones de frio extremo junto a la altitud producen la gran conservación de las
momias, pero también ayuda la poca humedad y la ceniza volcánica en los alrededores.
• En el presente los sitios de altura en los Andes no pueden ser protegidos y serán tarde o
temprano saqueados.
• También debemos tomar en cuenta el cambio climático pues la línea de nieve permanente
está retrocediendo y expone restos que antes habían sido escondidos de la vista.
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ANEXOS
Reinhard y la Dama de Ampato
Dama de Ampato
Dama de Ampato

Vaso de madera tallado encontrado entre los utensilios de la tumba de “Juanita”.
